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„Tak dać się unieść tańcem w środku placu pragnę”.
Dżalaloddin Rumi
„Strzeż  tego  dziecka.  Już  niedługo  żar  jego  duszy  rozpali  ogień 
w rozkochanych  sercach”,  miał  powiedzieć  do  ojca  dziewięcioletniego 
Dżalaloddina Rumiego wielki poeta mistyczny – Attar, wręczając mu swój poemat 
mistyczny  Asrar-nameh  (Księga  Tajemnic).  Irańczycy  znają  Rumiego  jako 
Moulanę,  co  oznacza  „nasz  Pan”.  Urodził  się  30  września  1207  roku, 
prawdopodobnie w Wachsz, choć tradycja podaje, że przyszedł na świat w Balchu, 
będącym jednym z najważniejszych centrów kulturowych Chorasanu.  Balch  był 
miejscem  spełnienia  proroczej  wizji  Zaratustry  około  X  wieku  przed  Chr.,  co 
spowodowało,  że  stał  się  ówczesnym  centrum zoroastryzmu,  który  w  wiekach 
późniejszych  współistniał  na  tych  terenach  z  hinajanistycznym  buddyzmem, 
manicheizmem, chrześcijaństwem nestoriańskim a także mozaizmem. Moulana stał 
się  więc  spadkobiercą  wypracowanego  przez  wieki  w  wielokulturowym 
środowisku Chorasanu etosu jednania.
Pierwszym duchowym nauczycielem Moulany był  Borhanoddin Termezi, 
który zapoznał  go z  twórczością  Sana’iego.  Dzięki  temu Rumi zaczął  rozwijać 
pojęcie  drogi  mistycznej  jako  ćwiczenia  postawy  heroicznej  miłości. 
Balch/Chorasan stały się wówczas nowym centrum mistyki muzułmańskiej (obok 
Bagdadu),  z  charakterystycznym  rozumieniem  natury  poznania  mistycznego 
i prowadzącej do niego drogi. Poznanie mistyczne należy traktować jako zniesienie 
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zasłony (hedżab) dzielącej człowieka od Boga, przy czym akt zniesienia miał się 
dokonywać  w  stanie  jakby  szamańskiej  ekstazy.  Drogą  do  niej  było  słowo 
wypowiedziane  w  jedności  sensu  i  rytmu.  Chorasańską  szkołę  mistycznego 
poznania  z  powodu  jej  estetyczno-ekstatycznego  charakteru  nazywano  sokr – 
szkołą upojenia. 
W roku 1224 Moulana poślubił Gouhar-chatun, z którą miał dwóch synów: Soltana 
Walada i  ‘Alaoddina.  Pierwszy z nich stał  się głównym spadkobiercą duchowej 
schedy po Moulanie i twórcą zboru mistycznego w Konii (Turcja), znanego pod 
nazwą Wirujących Derwiszów. 
Rumi  był  niezwykle  wykształconym  teologicznie  młodym  człowiekiem. 
Miał  za  sobą  studia  w  Antiochii,  obejmujące  przede  wszystkim  Koran  i  jego 
interpretację,  prawo  muzułmańskie  (fiqh)  i  wiedzę  hadisów.  W  Aleppo 
przypuszczalnie  pobierał  prywatne  nauki  u  Kamaloddina  ibn  al-‘Adima,  a  w 
Damaszku  uczęszczał  na  wykłady  filozofa  i  mistyka  Ibn  Arabiego  oraz  wielu 
innych sławnych teologów i prawników. Po śmierci ojca, duchowym opiekunem 
Moulany  został  wspomniany  wyżej  Borhanodin  Mohaqqeq  Termezi,  który 
z zachwytem przyglądał się zdobywaniu wiedzy przez Moulanę. Był jego mistrzem 
aż do swojej śmierci około 1241 roku. 
Późniejsza  twórczość  Moulany jest  w  dużym stopniu  transpozycją  nauk 
Borhana.  Centralne  miejsce  zajmował  w  nich  post,  rozumiany  nie  tylko  jako 
powstrzymywanie  się  od  spożywania  pokarmu,  ale  również  odmawianie  sobie 
wszelkiego  rodzaju  przyjemności  cielesnych  i  psychicznych.  Borhan  wyróżniał 
trzy rodzaje postu, które prowadziły sufiego do duchowego oczyszczenia. Pierwszy 
polegał  na  powstrzymywaniu  się  od  przyjemności  jedzenia  i  obcowania 
z kobietami, drugi na unikaniu grzechu masturbacji, a trzeci na odmawianiu sobie 
wolności  od  myśli  o  Bogu.  Konsekwencją  był  więc  niezwykle  silny  rygoryzm 
etyczny. Borhan domagał się ponadto wewnętrznej dyscypliny, mającej polegać na 
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panowaniu nad uczuciami negatywnymi, jak zazdrość, pycha i gniew. Koncepcja 
osoby ludzkiej  określonej  przez pozytywny akt  woli,  wspierającej  to,  co dobre, 
a więc budujące, łączące, pomnażające, która przenika całe dzieło Moulany, została 
również przejęta z nauk Borhana.
Kolejną ważną postacią w rozwoju duchowym Moulany był Szamsoddin 
Tabrizi – wędrowny mistyk muzułmański. Znajomość tych dwojga jest najbardziej 
tajemniczym wątkiem w życiorysie  Dżalaloddina.  Ich  spotkanie  było  swoistym 
zderzeniem  hanafickiego Wschodu  w  osobie  Moulany  z  szafi’ickim Zachodem 
prezentowanym przez Szamsa. Po bardzo długiej, legendarnej rozmowie (mającej 
trwać  nawet  sześć  miesięcy),  Moulana-teolog  został  bezpowrotnie  pogrzebany, 
a narodził się Moulana-mistyk1. Jak sam napisał w jednej ze swoich ghazali:
Martwy byłem, oto żyję. Z płaczu w radość się wzbiję.
W królestwie miłości jam panem wieczności.2
Jak twierdzi Mircea Eliade,  sama’ jako duchowy koncert powstał właśnie ku czci 
Szamsa,  który  niejako  nawrócił  Rumiego  na  sufizm3.  To  po  rozmowie  z  nim 
Moulana zmienił  regułę  medytacji  religijnych w medresie,  wprowadzając rytuał 
tańca  sama’,  który  miał  być  kwintesencją  tego,  o  czym  czcigodni  mężowie 
rozmawiali w samotności. Taniec  sama’ jako monotonny ruch ciała – głowy, rąk 
i tułowia – wywołany rytmicznym, powtarzającym się wymawianiem imion Boga 
lub  odpowiednio  krótkiego  wiersza  o  treści  miłosno-mistycznej,  towarzyszył 
spotkaniom  sufich od  początków  mistyki  w  IX  wieku,  budząc  kontrowersje 
i zdecydowany protest prawników i teologów, którzy widzieli w nim zachowanie 
grzeszne.  Sama’ Moulany polegała na równomiernym i jednostajnym wirowaniu 
wokół własnej osi z rozłożonymi ku górze rękoma w taki sposób, że prawa dłoń 
w jakby  zapraszającym  geście  wyciągnięta  była  ku  niebu,  lewa  omdlewająco 
1 Rumi Dż., W mgnieniu oka. Poezje, przeł. M. Smurzyński. Kraków 2008, s. V – XLI.
2 Ibidem, s. 57.
3 Eliade M., Historia wierzeń i idei religijnych, Tom III: Od Mahometa do wieku Reform, 
Warszawa 1997, s. 98.
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chyliła się ku ziemi. Głowa była lekko przechylona ku prawemu ramieniu4 .
Poezja  Dżalaloddina  Rumiego  przepełniona  jest  miłością  –  miłością  do 
Boga. Określaną na bardzo różne sposoby. Często wśród wersów odnaleźć można 
odwołania do duszy, serca czy ognia: 
Serce jest światłem świata, w błysku dusza wzlata.
Serce kiedy zatańczy, dusza, klaszcząc, nadchodzi5.
Gorączka serca rozpłomieni się w słońca żar.
Jak drobiny roztańczę wszystko miłośnie6.
Sam Bóg nazywany jest przez Moulanę na różne sposoby: „różni twarzą, 
różni formą, jedni duszą, ja i ty”7; „tego, którego nie ma, tego pragnę / Ukrytego 
przed wzrokiem, choć przez niego wzrok / Tego jawnego w dziełach, choć skrytego 
pragnę”8czy „Tyś alfą mą, omegą mą / Tyś kitlą mą, boginią mą / Ty rozpaliłeś 
lutnię  mą”9.  Rumi  bardzo  dużo  pisze  o  swoim  pragnieniu  Boga,  pragnieniu 
zjednoczenia z nim: 
Wołam: Kochanku! Powietrze głosu nie niesie.
Krzyk: Och, miłości! Na ustach się zawiesza10.
Również miłość nazywana jest na różne sposoby. Rumi czasem w niemalże 
erotyczny  sposób  opisuje  swoje  doświadczenie  Boga.  Można  powiedzieć,  że 
pragnie czy nawet pożąda Go w pewien fizyczny sposób:
Wczoraj miłość rzekła do mnie: Jam cała czarem.
4 Rumi Dż., op. cit., s. XLI – XLII.
5 Ibidem, s. 31.
6 Ibidem, s. 43.
7 Ibidem, s. 3.
8 Ibidem,s. 10.
9 Ibidem, s. 25.
10 Ibidem, s. 37.
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Gdy czaruję, ty bez reszty pożądaniem.
Gdy swój czar porzucisz, cały będąc głodem,
Ja dla ciebie cała zakwitnę pożądaniem11.
Sednem  przekazu  Rumiego  jest  idea,  że  miłość  istnieje  jako  moc 
motywująca wszechświat. Zaś właściwie zrozumiany wszechświat jest harmonijną 
całością,  w  której  części  składowe  są  ze  sobą  związane  mocą  miłości 
skoncentrowanej w Bogu. Człowiek stworzony jako część tej harmonijnej całości 
a faktycznie  jako  jej  uwieńczenie  może  osiągnąć  harmonię  wewnętrzną  oraz 
harmonię  z  kosmosem  tylko  wtedy,  kiedy  nauczy  się  kochać  Boga.  Miłość 
powiedzie go do boskiego stworzenia. Zbliżanie się do Boga poprzez miłość jest 
dla Rumiego, jak i dla wszystkich sufich drogą prawdziwego spełnienia w życiu12.
Cała  twórczość  Dżalaloddina  Rumiego  przeniknięta  jest  pragnieniem 
miłości.  Wprowadzony  przez  Rumiego  obrzęd  sama’ przekształcił  się  w  jedno 
z najważniejszych  doświadczeń  mistycznych  sufich.  Wielokrotnie  Moulana 
wspomina również o tańcu w swoich ghazalach:
Nadeszła wiosna miłości. Gałęzi mokra tańcz! (…)
O swym ciele zapomniałeś. Tako  bezcieleśnie tańcz! (…)
Ty, który nie wiesz, przepadnij! Ty, który wiesz, tańcz!13
Rumi  uważał,  że  każda  forma  tańca  stanowi  odbicie  niebieskiego 
korowodu, natomiast z kurzu, jaki wzbijają jego uczestnicy, ma powstawać nowe 
życie14. Muzykę odbierał jako „dźwięk drzwi Raju, a  sama’ jako pożywienie dla 
duszy”.  Dążenie  duszy  ludzkiej  do  Boga  porównywał  z  tańcem:  gdziekolwiek 
kochanek  (tj.  miłujący  Boga)  dotknie  ziemi  swymi  tańczącymi  stopami,  woda 
11 Ibidem, s. 43.
12 „Wirujący derwisze” – taniec w sufickim bractwie Mawlawijja, dostęp na:
http://www.arabia.pl/content/view/261566/2/, odczyt: 28.11.2008.
13 Rumi Dż, op, cit., s. 27.
14 Dziekan M. M., Symbolika arabsko-muzułmańska, Warszawa 1997, s. 110. 
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życia wytryska z ciemności. Tańczący podobny jest do drobiny pyłku, który krąży 
wokół  słońca  doświadczając  dziwnej  jedności,  gdyż  bez  grawitacji  słońca,  nie 
mogłaby ona się  poruszać,  tak  jak człowiek  nie  może żyć  bez  krążenia  wokół 
duchowego centrum, którym jest dla niego Bóg15.
Taniec,  zdaniem antropologów,  jest  bardziej  pierwotną  formą  wyrażania 
siebie niż mowa16. Może być rytuałem, wyrażeniem emocji, jak również zabawą. 
Dzięki  niemu  jedni  ludzie  odrywają  się  od  swojego  ciała,  by  zjednoczyć  się 
z Bogiem,  kosmosem  czy  duchami  przodków,  innym  natomiast  umożliwia  on 
odkrycie  swojego  ciała,  poznanie  go  i  zaakceptowanie.  W  czasie  tańca 
w organizmie  wytwarzana  jest  endorfina  nazywana  „enzymem  szczęścia”  –  to 
właśnie  jej  nadmiar  odpowiedzialny  jest  za  stany  ekstazy,  pojawiające  się  po 
bardzo intensywnym tańcu. Taniec pobudza bowiem prawie cały system nerwowy, 
mobilizując analizatory ruchu, wzroku, słuchu, jak i dotyku. Intensywność doznań 
podczas  tańca  zsynchronizowanego  z  muzyką  lub  śpiewem staje  się  pomostem 
przenoszącym  jego  uczestników  w  inny  wymiar,  w  którym  kategorie  czasu 
i przestrzeni świeckiej ulegają całkowitemu zatraceniu. Niezwykle istotna staje się 
wówczas  symbolika  układu  choreograficznego  –  charakterystyczna  dla 
poszczególnych  wierzeń  religijnych,  znajdująca  swoje  uzasadnienie  w  mitach 
kosmogonicznych, opowiadających o powstaniu świata. Wszystko to ma ułatwić 
kontakt  z  siłą  wyższą,  bardzo  rozmaicie  nazywaną  w  różnych  kulturach,  lecz 
zawsze tożsamą z pojęciem Absolutu17.
Taniec zawsze służył człowiekowi jako narzędzie ekspresji jego uczuć. Był 
najlepszą  formą  wyrażania  przeżyć  i  emocji,  dlatego  znalazł  swoje  miejsce 
w obrzędach i ceremoniach religijnych. Członkowie plemion pierwotnych tańczyli, 
aby przebłagać swoje bóstwa lub duchy przodków. Tańczyli również przy wielu 
innych  okazjach  –  przy  narodzinach,  inicjacjach,  zaślubinach  czy  pogrzebach. 
15 Pawlak M., Obrzęd sama, dostęp na: http://www.al-maszrik.pl/sama.pdf, odczyt: 25.11.2008.
16 Wielek M., Taniec leczy duszę,  dostęp na: 
http://www.absenscarens.com/argentino/adds/txt_tld.html, odczyt: 25.11.2008.
17 „Wirujący derwisze”..., op. cit.
72
Również każda z trzech monoteistycznych religii rozwinęła nurty, które traktowały 
taniec jako sposób kontaktu z Bogiem. W chrześcijaństwie w VIII w. pojawiła się 
sekta  agoniklitów,  którzy zrezygnowali  całkowicie  z  modlitwy na klęczkach na 
rzecz właśnie tańca. Natomiast w 1373 r. Francję opanowała „choroba” nazywana 
"tańcem św. Jana". Chorzy zrzucali z siebie odzienie i wychodzili na ulicę ciągle 
tańcząc i  śpiewając.  Brali  się za ręce,  tworzyli  długie korowody i  wkraczali  do 
kościoła. Tam wycieńczeni upadali na posadzkę w oczekiwaniu na ekstazę. Szał 
udzielał się nawet postronnym widzom. Wszystkie te ruchy zostały jednak przez 
Kościół uznane za heretyckie.
W judaizmie takim nurtem był chasydyzm, który powstał w XVIII w. Jego 
wyznawcy głosili radość życia przez ekstazę religijną, taniec i śpiew. Założycielem 
tego  ruchu  był  rabin  Baal-Szem-Tow  (dosł.  Pan  Dobrego  Imienia).  Istnieje 
anegdota,  wedle  której  jego  żona  miała  pewnego  dnia  zdenerwować  się  na 
tańczących w domu uczniów męża, obficie pijących wino i pustoszących domową 
piwnicę. Rabin polecił jej, by sama wyrzuciła tańczących. Gdy kobieta weszła do 
ich sali, ujrzała pierścień błękitnych płomieni nad ich głowami. Od tego momentu 
nie miała nic przeciwko tańczącym w jej domu18.
W islamie  taniec  mistyczny  praktykują  derwisze.  Wierzą  oni,  że  przez 
ekstatyczny taniec (sama’)  można oderwać się od świata i  przybliżyć do Boga. 
Sama’ odbywa  się  przy  akompaniamencie  trzcinowego  fletu,  uderzeń  bębnów 
i bicia  w kotły.  Rozpoczynają  go  modlitwy zaczerpnięte  z  Koranu,  intonowane 
przez  hafiza (człowieka znającego cały Koran na pamięć), znajdującego się poza 
kręgiem  siedemnastu  siedzących  w  tym  czasie  nieruchomo  tancerzy.  Do 
recytującego dołącza się w tym czasie muzyk, wydobywający przenikliwe dźwięki 
z pojedynczego, trzcinowego fletu, zwanego  naj. Instrument ten odgrywa bardzo 
istotą rolę, bowiem dla Dżalaloddina Rumiego flet był symbolem boskiego daru 
i posłannictwa19. Podczas sama’ można usłyszeć także inne instrumenty, jak lutnia 
18 Wielek M., op. cit.
19 „Wirujący derwisze”.., op. cit. .
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ud,  tamburyn,  kemence,  kanun, bendir,  ale są one tylko uzupełnieniem fletu  naj 
i bębnów kadum20. 
Kolejnym  etapem  jest  tzw.  „Spacer  Sultana  Walada”.  Do  flecisty 
przyłączają się pozostali derwisze, zmieniający pozycję na skuloną, przykucniętą, 
a później stopniowo intensyfikujący swe poruszenia. Następnie trzynastu członków 
bractwa  wstaje  i  utworzywszy  koło  idzie  po  jego  obwodzie  w  kierunku 
przeciwnym ruchowi wskazówek zegara21. Wykonywane są trzy obroty wokół sali. 
Niewidoczna linia, która rozciąga się między wejściem a leżącą na podłodze skórą 
barana przefarbowaną na czerwono, dzieli salę na dwie części. Ta święta linia nosi 
nazwę Chatt al-Istiwa. W trakcie marszu wokół sali uczestnicy sama’ pozdrawiają 
się  trzykrotnie.  Idą  w  taki  sposób,  by  nie  nadepnąć  Chatt  al-Istiwa i  by  nie 
odwrócić się plecami do czerwonej skóry. Gdy kończy się trzecie okrążenie, szajch 
siada na czerwonej skórze. W ten sposób kończy się „Spacer Sultana Walada”. 
Następnie rozpoczyna się właściwa część ceremonii. Słychać donośny głos 
hawiza. Derwisze ubrani są w białe szaty podobne do całunów. Wierzchnie okrycie 
stanowią  czarne  płaszcze  –  symbol  grobu.  Na  głowach  noszą  wysokie  filcowe 
czapy,  które  mają  symbolizować  kamień  nagrobny. Szczególną  pozycję  w  tym 
zgromadzeniu  zajmuje  szajch  – ma on pośredniczyć  między światem ziemskim 
a niebem. Na początku tańca każdy z derwiszów zdejmuje płaszcz. Potem jeden po 
drugim stają przed mistrzem. Tancerze krzyżują ręce na piersi i stykają się ze sobą 
ramionami. Następnie całują prawą dłoń  szajcha, ten zaś całuje ich czapkę. Tym 
samym derwisze  otrzymują  zezwolenie  na  taniec.  Zaczyna  grać  muzyka,  która 
dołącza  do  intonującego  Koran.  Sala,  w  której  znajdują  się  derwisze  jest 
traktowana  jako  wszechświat,  w  którym  planety  krążą  wokół  słońca  i  wokół 
własnej osi. Grające bębny mają znaczenie symboliczne. Ich głośne uderzenia mają 
naśladować  trąby  podczas  Sądu  Ostatecznego.  Czynny  udział  bierze  jedenastu 
tancerzy. Derwisz rozpoczyna swój taniec z ramionami skrzyżowanymi na piersi, 
20 Pawlak M., op. cit.
21 Kowalska J., Taniec życia. Uniwersalia kulturowe w tańcu, Warszawa 1991, s. 85.
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co  oznacza  połączenie  wznoszących i  opadających  prądów w sercu.  Jego lewa 
stopa stoi pewnie na ziemi, symbolizując stabilną oś. Wprawiając w ruch prawą 
stopę,  zaczyna  on  tak  jak  planeta  kręcić  się  wokół  własnej  osi,  obracając  się 
jednocześnie  wraz  z  innymi  wokół  Słońca  (Centrum),  to  jest  derwisza 
prowadzącego taniec. Tańczący stopniowo otwiera skrzyżowane ręce, pochylając 
głowę  nad  prawe  ramie,  unosi  prawą  rękę  (co  symbolizuje  wznoszenie  się 
świadomości), jednocześnie opuszcza lewą rękę, co symbolizuje łączność z Ziemią. 
Wiruje coraz szybciej, łącząc w tym ruchu Niebo i Ziemię, podczas gdy jego oś 
i serce  pozostają  całkowicie  nieruchome,  a  jego  duch  powraca  do  świętego 
Źródła22.  Uczestniczący w rytuale  rozchylają ramiona i  rozpoczynają  wirowanie 
wokół własnej osi. Rozkładając ręce, prawą dłoń zwracają ku górze, zaś lewą ku 
dołowi. Ma to ułatwić przepływ energii, która z góry wchodzi przez prawą dłoń, 
a następie przechodzi przez lewą dłoń do ziemi. Pomiędzy kręgami, w kierunku 
przeciwnym  ruchowi  wskazówek  zegara,  powoli  przemieszcza  się  przewodnik 
tańca. Najczęściej  przypisuje się temu tańcowi znaczenie astronomiczne, widząc 
w nim odwzorowanie ruchu Słońca, Księżyca i gwiazd. Jolanta Kowalska uważa, 
że wytłumaczenia symboliki tańca szukać należy przede wszystkim w doktrynie 
sufizmu.  Należy  odróżnić  dwa  aspekty  obecności  w  tańcach  derwiszy  ruchu 
wirowego. Po pierwsze może być on traktowany jako środek zachwiania zwykłym 
sposobem  odbioru  rzeczywistości.  Po  drugie  jako  metoda  symbolicznego 
porządkowania przestrzeni w stosunku do centrum23.
Tancerze  zaczynają  dzielić  się  na  dwa  kręgi.  Zewnętrzny tworzony jest 
przez sześć osób, natomiast wewnętrzny tworzą cztery osoby. Derwisze pogrążają 
się  w  transie.  Między  kręgami  porusza  się  przewodnik  tańca.  Jego  ruchy  są 
powolne i spokojne. Porusza się w stronę przeciwną do ruchu wskazówek zegara. 
Ceremonia kończy się nagle, tak jakby tancerze ocknęli się z transu. Mistrz okrywa 
22 Pawlak M., op. cit.
23 „Wirujący derwisze”..., op. cit.
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tancerzy czarnymi płaszczami24.
Należy  zwrócić  uwagę  również  na  symbolikę  liczb  wkomponowanych 
w rozmieszczenie tańczących w przestrzeni: 
1 – solista i zarazem przewodnik tańca, któremu przypisuje się szczególne 
umiejętności, stanowi symbol Boga.;
4  (koło  wewnętrzne)  –  oznacza  cztery  żywioły:  wodę,  ziemię,  ogień 
i powietrze; 
5 (koło wewnętrzne i solista) – to pięć filarów islamu; 
6  to  suma  2  i  4,  gdzie  2  odpowiada  dwóm  rodzajom:  męskiemu 
i żeńskiemu,  w  których  wszystko  zostało  stworzone  przez  Boga,  inną 
interpretacją 6 jest suma 5 i 1, czyli pięć dogmatów wiary i Bóg; 
7 (koło zewnętrzne i  solista)  to siedem kręgów piekielnych i tyleż samo 
niebieskich. 
Sama  figura  przestrzenna  tańca,  figura  trzech  kół  zorganizowanych  wokół 
wspólnego  środka  (w  żaden  sposób  nie  oznaczonego,  lecz  oczywistego)  jest 
symbolem zjednoczenia świata ziemskiego z uniwersum, poruszających się wokół 
wspólnego środka – centrum wszechświata, którym jest Absolut25.
Taniec symbolizuje ścieżkę człowieka, jaką pokonuje on w trakcie życia aż 
do  śmierci  oraz  harmonię  świata,  Boga  i  człowieka.  Czarny  płaszcz  derwisza 
oznacza  grób,  czapka  –  kamień  nagrobny,  flet  –  tęsknotę  za  Bogiem26.  Ręka 
wzniesiona do góry wyznacza miejsce zamieszkania Boga, zaś ręka zwrócona w 
dół  –  ziemię,  miejsce  człowieka.  W przypadku  powtarzania  Imion  Boga,  sufi 
powołują  się  na  Mahometa,  według  którego  to,  co  jest  zawarte  w  księgach 
objawionych, można odnaleźć w Koranie, to zaś, co zawiera Koran, znajduje się 
24 Pawlak M., op. cit. 
25 „Wirujący derwisze”..., op. cit.
26 Kłodkowski P., Homo mysticus judaizmu i islamu, Warszawa 1998, s. 158.
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w formule  „W  imię  Boga  miłosiernego,  litościwego”.  Według  tradycji 
przypisywanej  Alemu,  kuzynowi  i  zięciowi  Mahometa,  formuła  ta,  czyli 
basmallah, jest dla sufich symbolem Jedności. Poza tym każde z trzech imion Boga 
(ar-Rahman,  ar-Rahim,  Allah),  symbolizuje  trzy  wymiary  boskiej 
nieskończoności27.
Obrzęd  sama’ za  życia  Rumiego  nigdy  nie  został  odprawiony 
w uporządkowany sposób. Dopiero syn Rumiego – Sultan Walad i Ulu Arif Czelebi 
zapoczątkowali  praktykowanie  tego  obrzędu.  Sama’ powoli  ewaluował  aż  do 
czasów Pir Adila Czelebiego, czyli do momentu, gdy zaczęto nauczać jego zasad. 
Swoją ostateczną formę uzyskał w XV wieku. Jedyna zmiana jakiej dokonano od 
tamtego czasu miała miejsce w XVII wieku, za sprawą Asz-Szarifa, którego naat – 
pochwała  na  cześć  Proroka,  został  dodany  do  obrzędu.  Sama’ symbolizuje 
stworzenie  świata,  kreację  ludzkiej  świadomości  od  naszych  narodzin  na  tym 
świecie,  poprzez  poszerzenie  naszej  świadomości  w  okresie  dzieciństwa,  które 
wsparte  jest  przez  miłość  do Boga,  aż  do  okresu  dorosłości,  kiedy stajemy się 
człowiekiem w pełni ukształtowanym28.
Ewa  Machut-Mendecka  zauważa,  że  przebieg  rytuału  zależy od  tradycji 
i zwyczajów panujących w danych obrządku. Pierwsi sufi nie dopuszczali bowiem 
do  swoich  obrzędów  nikogo  z  zewnątrz.  Potem zachowywali  się  różnie:  jedni 
otwierali  swój  rytuał  na  świat  i  wciągali  weń  otoczenie.  Inni  dążyli  do  jego 
całkowitej  hermetyzacji.  Pierwszemu z tych  trendów zawdzięcza  się,  że  sufizm 
ogarniał  całe  regiony,  rzesze  ludzi  sięgających  po  taniec  i  czyniących  go 
elementem swych  ludowych  festiwali.  Z  czasem niektóre  obrzędy sufich,  choć 
zachowały swoją podstawową formę, przekształciły się w przedstawienia teatralne 
z udziałem publiczności. Ale po dziś dzień można spotkać tariki utrzymujące rytuał 
w tajemnicy, do której komuś z zewnątrz trudno uzyskać dostęp29.
27 Ibidem, s.161.
28 Pawlak M., op. cit.
29 Machut-Mendecka E., Archetypy islamu, Warszawa 2003, s. 69.
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Sufi opisują doświadczenie mistyczne jako zlanie się w Jedność (ittihad). 
Osiąganie mistycznej bliskości z Bogiem następuje sukcesywnie. Można wyróżnić 
kilka  stanów  towarzyszących  temu  doświadczeniu:  termin  fana oznacza 
unicestwienie „ja”, anihilację indywidualności. Odbywa się to w trzech etapach: 
fana fi-l-sajh (unicestwienie w szajchu – człowiek niedoskonały musi oprzeć się na 
mistrzu),  fana fi-l-rasul (unicestwienie w Proroku Muhammadzie,  gdyż nikt nie 
spotka Allaha, zanim nie spotka Proroka) i wreszcie  fana fi Allah (końcowy etap, 
polegający na  całkowitym unicestwieniu  duszy indywidualnej  i  wchłonięciu  jej 
przez  Absolut).  Natomiast  termin  baqa oznacza  przejście  w  inny  stan 
rzeczywistości, współbytowanie w Bogu, współistnienie z Nim na wieczność. Po 
uzyskaniu stanu unicestwienia w Bogu (fana fi Allah) sufi powraca do świata, aby 
doskonalić tych, którzy dążą ku doskonałości30.
Najbardziej  znane  praktyki  sufickie  prowadzące  do  osiągnięcia  fany  to: 
dikhr –  rozmyślanie  o  Allahu  i  kontemplacja,  mające  na  celu  permanentną 
świadomość  Boga;  hadra –  transowa medytacja  na  temat  Allaha  oraz  halwa – 
wycofanie się ze społeczeństwa na jakiś czas, by móc bardziej skoncentrować się 
na Bogu. Celem zawsze jest  duchowe zjednoczenie z Allahem31.  Dikhr oznacza 
oddawanie czci Bogu poprzez rytmiczne powtarzanie Jego imion. W czasie tych 
zbiorowych  obrzędów mistycy powtarzając  jednostajnie  imię  lub  imiona  Boga, 
wpadają  w  trans.  Niejednokrotnie  towarzyszą  temu  ruchy  ciała,  ćwiczenia  w 
oddychaniu,  muzyka  i  śpiewy.  Osiągany  w  rezultacie  stan  nazywa  się  wprost 
upojeniem, upiciem się (sukr), co w dalszej kolejności prowadzi do odnalezienia 
Boga  (wadżd).  Stąd  termin  wadżd oznaczać  ekstazę,  ekstatyczną  namiętność 
osiąganą w trakcie wędrówki poznającego Boga sufiego32.
30 „Wirujący derwisze”..., op. cit.
31 Wojtarowicz I.,  Kabała a sufizm, dostęp na: http://www.racjonalista.pl/pdf.php/s,5777, odczyt: 
1.12.2008.
32 Danecki J., Podstawowe wiadomości o islamie, Warszawa 1998, t. 2, s. 23.
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